EL LAGO DE LOS ESPEJOS Y UNA LECTORA

ALICIAM.BARABAS
INAH, México/Centro Qaxaca

Tres cuestiones me llamaron especialmente la atencién en esta picza de
etnografia e historia que nos entrega Priscila Faulhaber®, y a partir de ellas
he elaborado esta resefia: la multivocalidad de la frontera, la reactualizacién
histérica de simbolos clave de la cosmovisién indigena vehiculada en la
mitologia, y la construccién del movimiento indio y las identidades indias.

1

La autora propone focalizar la Amazonia como una frontera donde se
registran dindmicos procesos de colonizacién, econémicos, geopoliticos
nacionales, de movilizacién étnica y de construccién identitaria. Estos pro-
cesos, rastreados a través de las formas de territorialidad implantadas sobre
los nucleamientos indigenas, son identificados en cuatro “situaciones histéri-
cas™: el aldeamiento misionero, el régimen del Directorio, 1a colonizacién
del caucho — situacién en la que los indios toman conciencia de limites
territoriales nacionales y étnicos — y las reservas indigenas. En este 1iltimo
coniexto surge el movimiento indigena regional del cual va a describir y
analizar las “representaciones sociales”.

Los documentos histéricos y etnolégicos que estudia hablan de la triple
frontera en el Rio Medio Solimdes, compartida por Brasil, Perd y Colom-
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bia, y de las relaciones interétnicas en esta region multicultural donde con-
viven blancos, caboclos ¢ indios Cocama, Miranha, Cambeba, Canamari,
Mayoruna y Tikuna, entre otros. Varios de estos grupos étnicos han sido
fragmentados por las fronteras de los tres paises, aunque éstas son permea-
bles y no impiden la multiple articulacién entre ellos. No obstante, nos dice,
para la construccién de la frontera nacional el estado prioriza la categoria
espacio de separaci6n sobre la de historia de contactos.

En América Latina la globalizacién atin no ha dado lugar a nuevas for-
mas de territorialidad, que suponen una fluida co-gestion bi o multinacional
y redefinicién de identidades nacionales. Las fronteras no son, como co-
mienza a ser en Europa, un enlace entre territorios conectados. Por el mo-
mento prima la concepcién de los estados nacionales, preocupados por
establecer fronteras entre diferentes territorios de soberanfa, concebidas
éstas como limites espaciales fijos que operan como limites geopoliticos,
econémicos y culturales. Una vez marcados los contornos precisos del
territorio de soberania los estados se han preocupado, como advierte Joan
Mira (1990), de asimilarlo con la identidad nacional, de tal suerte que la
frontera-mapa llega a adquirir una fuerza simbélica decisiva en la construc-
cién y reproduccion de esa identidad nacional.

No obstante para los actores sociales que viven en regiones fronterizas,
en especial cuando se trata de grupos €micos previos a su constitucién, la
frontera no tiene — o s6lo es una de las voces — el significado de limite o
linea de separacién que enfatizan los estados. Suele ser entendida, en cam-
bio, como zona porosa y traspasable, de articulacion, en la que se tejen
redes de relaciones y transitan imaginarios. En México, por ejemplo, la
frontera se construye como un proceso miiltiple y dindmico que en ocasio-
nes — es el caso de los migrantes indigenas que cruzan la frontera con
Estados Unidos, muchos de ellos en forma ilegal — s¢ comporia como un
tiempo-espacio liminal, el umbral en un rito pasaje (Barabas 1999). Con
estilo incisivo y ameno la autora construye una trama de datos que le permi-
ten dar fisonomia histérica y cultural a la triple frontera, y deja esbozada la
cuestién de las miltiples relaciones transfronterizas entre indigenas del
mismo grupo y en el contexto multiétnico.
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II

Los relatos indigenas que presenta expresan una trama simbglica profun-
da que, como sefiala, irradian significaciones hacia otros contextos histéri-
cos, actualizdndose en cada uno de ellos. Analizando el lugar de la mitolo-
gia en los movimientos milenaristas y mesidnicos de México, llegué a simi-
lar conclusi6n al entender que los mitos se engarzan con la historia contex-
tual, de la que se nutren y a la que intentan incorporar en una comprension
propia del mundo. Pienso que los relatos miticos de los grupos étnicos del
Medio Solimdes pueden ser interpretados como simbolizaciones de las
relaciones interétnicas desiguales y ambiguas, en las que los blancos encar-
nan la violencia y la muerte al mismo tiempo que la riqueza, el prestigio y
el poder.

Estas narraciones, y otras semejantes en distintos grupos étnicos, pare-
cen estructurarse como “mitologia del contacto” (Bartolomé 1976); pero
mientras que en México se configuran como mitos de “privacién”, que
narran la pérdida de los bienes y la riqueza del medio ambiente (Barabas y
Bartolomé 1999), en la Amazonia brasilefia categorfas simbolicas si gnificati-
vas se expresan en los mitos de “apropiacién”, como mostrarian los “cultos
de cargo” que esperan la llegada de mercancias y otros bienes valiosos de
los blancos que serdn para los indios, Vale recordar que numerosos estudios
contempordneos enfatizan que los movimientos de “cargo” no pueden ser
linealmente leidos como aculturativos, ya que buscan invertir el orden del
mundo y del estatus étnico apropidndose de las fuentes de poder y prestigio
de los blancos.

Priscila explora la historia regional y dedica algunas paginas a reflexio-
nar sobre la caracterfstica “cargo” de algunos de los episodios mesidnicos de
los Tikuna (1945, 1956), a través del cldsico texto de Vinhas de Queiroz
(1966). Como se recordard los chamanes profetizaban la llegada de barcos
de motor cargados de bienes de los blancos para los indios y, en 1956,
también la mégica aparicién de una ciudad moderna en la selva, que tendria
luz eléctrica. Los mitos de la ciudad mé4gica reaparecen en las “ciudades
santas” construidas en la selva por los seguidores del profeta José Francisco
da Cruz, fundador de una nueva iglesia milenarista: la Hermandad de la
Santa Cruz constituida entre los Cocama de Perti en 1971 (Agiiero 1991) y
entre los Tikuna de la Amazonfa brasilefia en 1972 (Oro 1991).
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Las representaciones en las que se sustentaron esos discursos proféticos
de los chamanes Tikuna, constituyen un sustrato simbo6lico presente en los
actuales relatos sobre el barco y la ciudad mégicos. Estos son m4s 0 menos
comunes a los diferentes grupos de la regi6n, por lo que es posible propo-
ner la existencia de un cuerpo de representaciones compartidas que tanto
estdn presentes en los movimientos mesidnicos como en el movimiento
etnopolitico; tal como induce a pensar el hecho de que se atribuya a un acto
chaménico el hundimiento de uno de los barcos colectivos de las aldeas, que
habria sido enviado al mundo del fondo. En este sentido, las diversas ver-
siones histéricas de estos mitos pueden entenderse como resoluciones simb¢-
licas a los conflictos del contacto, especialmente territoriales, que han dado
fundamento a diferentes formas de movilizacién indigena.

m

Durante la década de 1970 América fue escenario del surgimiento de
nuevas formas de movilizacién indigena, que llamamos etnopoliticas, que
buscan el reconocimiento de las identidades etnoculturales como derecho de
los pueblos indigenas en los contextos nacional e internacional. Son multi-
ples los factores y actores intervinientes en la conformaci6n y consolidacién
de los movimientos indios en los pafses latinoamericanos durante 1970 y
1980. No obstante pueden identificarse dos influencias significativas: por
una parte la nueva pastoral indigena cat6lica, conocida como teologia de la
Liberacién y, por otra, la ideologifa pluralista promovida por la antropologia
a partir del Grupo de Barbados (1970), que fue retomada como alternativa
frente al indigenismo integracionista practicado por los estados nacionales
desde la década de 1940.

En este contexto 1a autora analiza con mucho acierto el proceso de vigo-
rizacién del movimiento indigena que tuvo lugar en la década de 1930 en el
Medio Solimdes, en el que intervinieron diversos actores, entre los principa-
les la iglesia catélica de nueva orientacién representada en el CIMIL y la
FUNAL, el ¢rgano indigenista del estado. En esta etapa son promovidos
muiltiples encuentros de lideres indios, se inician los procesos de demarca-
cién territorial en la region y resurgen varios grupos étnicos que obtienen
dreas demarcadas.
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Estrechamente ligada con la vigorizacién del movimiento indio regional
describe una dindmica étnica muy singular. Se trata del re-surgimiento de
grupos étnicos que habian quedado subsumidos dentro de otros — el caso de
los Miranha que inclufa, entre otros, a los Cambeba y Mayoruna —, o que
se suponfan asimilados a la poblacién regional desindianizada. En el seno
del movimiento indio regional al que hicieron crecer, estos grupos emergen-
tes reclamaban identidades étnicas distintivas y, mediante esa afirmacion
identitaria, demandaban 4reas territoriales propias y autonomia. El movi-
miento indio parece haber impulsado un proceso de diferenciacién émica,
haciendo a esta regién verdaderamente multiétnica, al mismo tiempo que
promovia distintos tipos de encuentros interétnicos (asambleas, talleres de
trabajo, un proyecto educacional alternativo, asociaciones para la gestién de
barcos comunitarios, fiestas y algunos matrimonios), en los que se iban
construyendo relaciones supraétnicas y reformulando el concepto de indio
genérico. Como sefiala la autora, y como hemos observado en el movimien-
to indio en México desde 1994, la gestién etnopolitica permite a los grupos
no s6lo revalorizar sus identidades sino también articular las diferencias en
la unidad.

Priscila reflexiona también sobre otras cuestiones de interés para los
estudios indigenas, tanto las problemé4ticas regionales como las que tienen
que ver con la politica indigenista y, 1a ubicacién del movimiento indio en el
contexto nacional; por ello O Lago dos Espelhos parece ser una de las
lecturas imprescindibles para un vasto sector de antropélogos en América
Latina.
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